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Bastaría leer el Documento conclusivo de 
Aparecida (98-100) para señalar las lu-
ces y sombras de la Iglesia latinoameri-
cana en el momento actual. Pero no 
deseamos aquí hacer una reflexión me-
ramente de sociología religiosa o de pla-
nificación pastoral, por necesario que 
esto sea, sino ahondar un poco en la 
trama eclesiológica subyacente a este 
proceso. Se trata de la recepción del 
Vaticano II por parte de América Latina 
y el Caribe.

La recepción es un tema eclesiológico 
que ha sido redescubierto y revalorado 
hacia los años setenta, sobre todo por 
parte de Alois Grillmeier1 e Yves Congar.
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Congar define la recepción así:

Por recepción entendemos aquí el pro-
ceso mediante el cual un cuerpo ecle-
sial hace verdaderamente suya una de-
terminación que él no se ha dado a sí 
mismo, reconociendo en la medida 
promulgada una regla que conviene a 
su vida (…) No es simple obediencia, 
sino que implica un aporte propio de 
consentimiento, de juicio en ocasiones, 
expresando así la vida de un cuerpo 
que pone en juego recursos espiritua-
les originales2.

Gracias a la recepción son recibidos 
los concilios de la Iglesia universal en 
las iglesias locales y esto presupone una 
teología de la comunión de estas últi-
mas, una teología de la tradición y una 
verdadera pneumatología. La recepción 
supone que los miembros de las iglesias 
locales no son una masa inerte y pasiva, 
sino que son sujetos activos que han 
recibido la unción del Espíritu y por ello 
desde el sentido de la fe (sensus fidei 
LG 12) pueden cooperar y aportar a la 
vida de la Iglesia. Por esto la recepción 
de un concilio se identifica con su efi-
cacia y supone no solo una cierta selec-
ción y decantación de los temas más 
interesantes para un pueblo concreto, 
sino una auténtica recreación y un de-
sarrollo novedoso de lo que muchas ve-
ces en los textos oficiales estaba mera-
mente implícito.

La recepción desaparece cuando se 
sustituye esta visión de la Iglesia de co-
munión por una concepción jerarcoló-
gica y piramidal donde todo queda de-
terminado desde la cumbre, el pueblo 
permanece pasivo y solo se menciona 
al Espíritu como el garante de la infali-
bilidad de las instancias jerárquicas de 
la Iglesia.

En el caso de América Latina y el Ca-
ribe la recepción del Vaticano II no ha 
sido una mera asimilación vital, ni mu-
cho menos una simple aplicación del 
concilio a América Latina sino mucho 
más: ha sido una recreación original, una 
fidelidad creativa, una relectura de este 
desde un continente a la vez cristiano y 
marcado por la pobreza y la injusticia. 
Esta recepción ha hecho avanzar la doc-
trina conciliar, ha desarrollado sus intui-
ciones implícitas, ha dado al aggiorna-
mento conciliar una traducción geográ-
fica e histórica muy concreta. Por todo 
ello, esta recepción, a pesar de haberse 
realizado en plena comunión con la Igle-

sia universal, ha sido muchas veces con-
flictiva para sectores de la sociedad civil 
y también de la Iglesia, incapaces de 
comprender el dinamismo y la novedad 
del Espíritu. Ha sido una recepción mar-
tirial en el sentido fuerte de la palabra: 
recibida fielmente por testigos del evan-
gelio que en muchos casos han vivido 
su fidelidad al Señor hasta el derrama-
miento de sangre. Por esto la recepción 
del Vaticano II por parte del continente 
merece respeto: debemos descalzarnos, 
estamos en un terreno sagrado.

Y ha sido la eclesiología de las iglesias 
locales y de la colegialidad episcopal, 
propuesta por el Vaticano II, la que ha 
hecho posible esta recepción creativa 
del concilio, gracias al impulso renova-
dor de las conferencias latinoamericanas 
de Medellín (1968) y Puebla (1979), im-
pulso más tarde asumido y prolongado 
en parte por Santo Domingo (1992) y 
Aparecida (2007). Pero seguramente ni 
el episcopado latinoamericano ni tam-
poco Roma sospechaban toda la nove-
dad que iba a surgir de estas conferen-
cias. Ha sido un tiempo de gracia, un 
kairós, un verdadero Pentecostés como 
lo fue el Vaticano II.

Algunos núcleos simbólicos  
de la recepción del concilio  
en América Latina 
Sería largo y moroso recorrer todos 

los documentos del Vaticano II y los de 
las conferencias latinoamericanas para 
señalar las novedades de este proceso 
de recepción. Por esto prefiero señalar 
algunos núcleos significativos de la re-
cepción latinoamericana de los princi-
pales documentos conciliares, para que 
aparezca de forma simbólica dónde re-
side la novedad. Podemos ya avanzar 
que la novedad de esta recepción con-
siste en haberse releído el Vaticano II 
desde abajo, desde los pobres, desde el 
reverso de la historia.

Lumen Gentium
Sin duda son muchos los elementos 

que el continente ha asimilado de la 
Constitución dogmática de la Iglesia, pe-
ro me parece que lo más significativo 
ha sido el surgimiento de las comunida-
des eclesiales de base (CEB), una vuel-
ta a la primera eclesialidad, una nueva 
forma de ser Iglesia, una eclesiogénesis, 
en expresión de Leonardo Boff, que ha 
hecho realidad el ideal de la Iglesia de 
los pobres que Juan XXIII había pro-

…se ha entregado la 
Biblia al pueblo, esta 
Biblia que la primera 
evangelización del 
continente, realizada en 
contexto anti protestante 
de la Iglesia 
postridentina, no 
transmitió al pueblo.
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puesto como meta del concilio y que 
Lumen Gentium (LG) no logró recoger, 
fuera de una pequeña alusión en LG 83. 
En el fondo, el Vaticano II fue un con-
cilio muy centroeuropeo, preocupado 
sobre todo por dialogar con el mundo 
moderno desarrollado, culto y secular, 
con la llamada Primera Ilustración. No 
se plasmaron en los documentos del 
concilio los deseos y compromisos de 
un grupo de obispos del tercer mundo 
que liderados por Helder Cámara y La-
rraín en el llamado Pacto de las Cata-
cumbas de Domitila optaron por una 
Iglesia pobre y de los pobres.

El gran teólogo chileno Ronaldo Mu-
ñoz con la sencillez, profundidad y au-
tenticidad que lo caracterizaban, descri-
be algunas notas de esta experiencia 
popular de Dios y de la Iglesia que cris-
taliza en las CEB: frente a las necesida-
des básicas del pueblo que sufre y lucha 
por la vida y frente a la exigencia de 
solidaridad. Las CEB ofrecen la imagen 
de una Iglesia samaritana que se com-
padece, comparte y sana. Frente a la 
necesidad tan humana de afecto y fies-
ta, las CEB son una Iglesia hogar, aco-
gedora, que se reconcilia y celebra, en 
la que cada uno es responsable de los 
otros. Frente a la búsqueda de Dios y 
de sacramento, las CEB son una Iglesia 
santuario, espacio para Dios, escuela de 
oración, que hace crecer en la fe. Fren-
te al anhelo de sentido y de esperanza, 
las CEB son una Iglesia misionera que 
se hace presente, dialoga, invita a par-
ticipar, lee el Evangelio con la vida, ani-
ma al pueblo que vive en la inseguridad 
de cada día. Frente a los derechos ne-
gados y a la lucha por la vida, las CEB 
son una Iglesia profética que enjuicia 
hechos y situaciones, anuncia esperan-
za, exige conversión y vive el conflicto 
y la persecución. Y estas diferentes ca-
racterísticas se complementan e inter-
pelan en una mutua circularidad4. 

En torno a la eclesiología que repre-
sentan las CEB podemos incluir el sur-
gimiento de algunos obispos, verdade-
ros Santos Padres de la Iglesia de los 
pobres (Romero, Angelleli, Gerardi, 
Proaño, Méndez Arceo, Helder Cámara, 
Mendes de Almeida, Samuel Ruiz, Silva 
Henríquez, Pironio…). La vida religiosa, 
sobre todo femenina, que a instancias 
de la Confederación Latinoamericana y 
Caribeña de Religiosos (CLAR) se inser-
ta en medios populares, los agentes pas-
torales laicos, sobre todo mujeres, que 
participan en las CEB, etcétera. La Igle-

sia no es simplemente el Pueblo de Dios 
litúrgico (el laós) sino el pueblo pobre 
y despreciado (el óchlos).

Dei Verbum
Sin duda se han asumido muchos ele-

mentos positivos de la Constitución sobre 
la divina revelación, toda la Iglesia ha 
sido puesta bajo la Palabra de Dios. Pe-
ro lo que me parece más significativo es 
que se ha entregado la Biblia al pueblo, 
esta Biblia que la primera evangelización 
del continente, realizada en contexto 
anti protestante de la Iglesia postriden-
tina, no transmitió al pueblo. El pueblo 
durante siglos ha vivido más de cateque-
sis, de ritos y normas que de un contac-
to vivo con el evangelio de Jesús. Esto 
explica por qué muchos católicos han 
acudido a grupos evangélicos en gran 
parte atraídos por el deseo de un mayor 
conocimiento de la Palabra.

Esta traditio de la Palabra al pueblo 
se ha enriquecido con la metodología 
del ver, juzgar y actuar, con la lectura 
del texto bíblico desde el pre-texto de 
la vida, en el contexto de la fe eclesial, 
como ha propiciado con gran éxito el 
equipo bíblico de Carlos Mesters. Tam-
bién se propició la lectura comunitaria 
orante de la Biblia, aunque el proyecto 
Palabra-Vida de la CLAR, incomprensi-
blemente, fue censurado y prohibido 
por la jerarquía.

Sacrosanctum concilium
La Constitución sobre la sagrada li-

turgia, fue el primer documento apro-
bado por el concilio y el que inicialmen-
te causó más impacto por traducir la 
liturgia del latín a las lenguas modernas 
e incluso originarias. Allí donde se ha 
renovado el sentido comunitario y par-
ticipativo de la Iglesia, como en las CEB 
y en algunas parroquias, la liturgia eu-
carística juega un lugar central porque 
liturgia e Iglesia están estrechamente 
interconectadas. La Iglesia hace la eu-
caristía y la eucaristía hace la Iglesia, lex 
orandi, lex credendi. El rechazo de Le-
fèbvre a la liturgia conciliar es en el 
fondo un rechazo de la eclesiología del 
Vaticano II. 

Sin embargo, en general Sacrosanc-
tum concilium es el documento conci-
liar que quizás con más dificultad ha 
sido asumido en el continente, sea por 
la rígida estructura ritual y el lenguaje 
abstracto de la liturgia, sea por el poco 
hábito de muchos sectores, sobre todo 
populares, a celebraciones periódicas 

Sin duda son muchos 
los elementos que el 
continente ha asimilado 
de la Constitución 
dogmática de la Iglesia, 
pero me parece que lo 
más significativo ha 
sido el surgimiento de 
las comunidades 
eclesiales de base 
(CEB), una vuelta a la 
primera eclesialidad, 
una nueva forma de ser 
Iglesia…
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dominicales dado el poco sentido de 
pertenencia comunitaria que muchos 
tienen.

Aunque el Vaticano II prácticamente 
silencia el tema de la religiosidad popular, 
el pueblo latinoamericano sigue viviendo 
mayoritariamente de la religiosidad po-
pular tradicional anterior al concilio: fies-
tas patronales, celebraciones de Navidad, 
Semana Santa y Todos santos y difuntos, 
peregrinaciones a santuarios sobre todo 
marianos, mayor devoción a los sacra-
mentales, como el agua bendita, que a 
los sacramentos, que para muchos se re-
ducen a los sacramentos de las cuatro 
estaciones de la vida, a los ritos de paso. 
Son los cristianos que permanecen en el 
atrio de la Iglesia. Podemos preguntarnos 
si el éxodo de muchos católicos, sobre 
todo de los más pobres, a grupos evan-
gélicos, sobre todo pentecostales, no se 
deberá al poco atractivo que ejerce la li-
turgia católica postconciliar. 

Gaudium et spes
En cambio Gaudium et spes, la Cons-

titución pastoral sobre la Iglesia en el 
mundo contemporáneo que para Juan 
XXIII era el documento estrella del con-
cilio y que no fue aprobado hasta su 
última sesión, ha sido el texto que ma-
yor impacto ha tenido en América Lati-
na por su invitación a auscultar y a dis-
cernir los signos de los tiempos que no 
son simplemente síntomas de la realidad 
ni el espíritu de tiempo (Zeitgeist), sino 
signos de la presencia del Espíritu en la 
historia de la humanidad en su caminar 
hacia la escatología y que se manifiestan 
a través de las aspiraciones, impulsos y 
deseos profundos de la humanidad (GS 
4; 11; 44). 

Medellín, desde el comienzo, afirma 
que en el proceso de transformación, de 
emancipación total y de liberación de 
toda servidumbre que vive el continen-
te, descubre un evidente signo del Espí-
ritu que conduce la historia humana y 
de los pueblos hacia su vocación (Me-
dellín, Introducción, 4). En el angustio-
so clamor de los pobres los obispos de 
Medellín escuchan la voz del Señor y en 
Puebla descubren el rostro del crucifi-
cado en los rostros de los que sufren 
(Puebla 31-39). En este contexto nace la 
opción preferencial por los pobres que 
marcará fuertemente a toda la Iglesia 
latinoamericana (Puebla 1134-1165) y 
que en Aparecida alcanza su máxima 
expresión teológica: la opción por los 
pobres está implícita de la fe cristológi-

ca y por ello todo lo que tenga que ver 
con Cristo tiene que ver con los pobres 
y todo lo relacionado con los pobres re-
clama a Cristo (Aparecida 393).

Unitatis redintegratio
El Decreto sobre el ecumenismo ha 

tenido en América Latina y el Caribe un 
enfoque peculiar, pues más que partir 
de discusiones teológicas entre las Igle-
sias, el diálogo ecuménico ha surgido 
de la colaboración práctica de todos los 
cristianos en la lucha contra la pobreza 
y en la defensa de los derechos huma-
nos, sobre todo en los años de dictadu-
ra. En este sentido es sintomático que 
tres años antes de La teología de la libe-
ración (1971) de Gustavo Gutiérrez en-
contremos la obra del teólogo presbite-
riano Rubem Alves Teología de la espe-
ranza humana (1968). La teología de la 
liberación será una teología ecuménica. 

Aetatis nostrae
La Declaración sobre las relaciones de 

la Iglesia con las religiones no cristianas 
se ha aplicado sobre todo al diálogo con 
las religiones originarias de América La-
tina y el Caribe, tanto indígenas como 
afroamericanas, dando pie a una teolo-
gía india y a una teología afroamericana.

Podemos pues concluir que la recep-
ción del Vaticano II por parte de las 
Iglesias de América Latina y el Caribe 
ha sido creativa, novedosa, no una me-
ra aplicación de principios generales a 
la práctica concreta sino una verdadera 
relectura del concilio desde un conti-
nente a la vez pobre y cristiano, una 
hermenéutica conciliar desde un nuevo 
lugar teológico, desde los pobres. El con-
cilio no solo ha sido historizado sino 
que lo eclesiológico del concilio se ha 
cristologizado pues en el sufrimiento del 
pueblo pobre y crucificado de América 
Latina se ha descubierto la imagen del 
Siervo de Yahvé, la imagen del crucifi-
cado y esto ha constituido una verdade-
ra experiencia espiritual. 

De esta experiencia espiritual surgirá 
la reflexión teológica latinoamericana 
liberadora, la teología de la liberación, 
teología que no puede ser comprendida 
ni rectamente interpretada si no es des-
de esta experiencia espiritual de Cristo 
en el pobre. Esta es quizás la raíz más 
profunda de las incomprensiones y crí-
ticas que la teología de la liberación ha 
sufrido durante estos años. No es un 
problema prioritariamente teológico sino 
una cuestión de experiencia espiritual. 

De esta experiencia 
espiritual surgirá la 
reflexión teológica 
latinoamericana 
liberadora, la teología 
de la liberación, teología 
que no puede ser 
comprendida ni 
rectamente interpretada 
si no es desde esta 
experiencia espiritual de 
Cristo en el pobre.
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Los dos momentos de la recepción
Mientras LG en su capítulo II sobre 

el pueblo de Dios no cita a Éxodo, Me-
dellín (1968) se inicia bajo el paradigma 
del Éxodo:

Así como otrora Israel, el primer Pue-
blo, experimentó la presencia salvífica 
de Dios cuando lo liberaba de la opre-
sión de Egipto (…) así también noso-
tros, nuevo Pueblo de Dios, no pode-
mos dejar de sentir su paso que salva, 
cuando se da el “verdadero desarrollo, 
que es el paso, para cada uno y para 
todos, de condiciones de vida menos 
humanas, a condiciones más humanas 
(Medellín, Introducción, 6). 

Bajo este paradigma del Éxodo y de 
la liberación nacen, como ya hemos vis-
to, la opción por los pobres, las CEB, la 
lectura popular de la Biblia, los obispos 
defensores de los pobres, los agentes 
pastorales comprometidos con el pue-
blo, la vida religiosa inserta en medios 
populares y el martirio. La teología de 
la liberación aparece en este contexto 
acompañando todo este proceso e ilu-
minándolo con los valores evangélicos 
y de la verdadera tradición eclesial. En-
tra en diálogo con la llamada Segunda 

Ilustración, la preocupada no solo por 
la razón autónoma sino por la justicia y 
los pobres.

En un segundo momento, hacia los 
años noventa, en América Latina y el 
Caribe, al paradigma del Éxodo se añade 
y sucede el paradigma del Exilio y del 
Post-exilio, el tiempo en que el pueblo 
de Israel estuvo desterrado en Asiria y 
Babilonia en medio de culturas y religio-
nes extrañas, sin reyes, ni sacerdotes, ni 
templo, pero donde vivió un tiempo de 
gracia y de conversión, de recuperación 
de su identidad y también de apertura a 
otras culturas y religiones. En el Post-
exilio Israel se abre al Dios creador del 
cielo y la tierra (Gn 1), a la dimensión 
sapiencial (libros sapienciales), a la pro-
blemática del sufrimiento y del mal (Job, 
Eclesiastés), al amor y a la sexualidad 
(Cantar), al reconocimiento del papel de 
la mujer en la historia de salvación (Ester, 
Ruth, Judith, entre otros). 

Desde los años noventa, aunque la 
problemática de la pobreza y de la in-
justicia no han desaparecido de Améri-
ca Latina, sino que incluso ha aumen-
tado, el horizonte sociopolítico ha cam-
biado: a las dictaduras suceden ahora 
democracias formales, el socialismo del 
Este ha caído, la ideología del mercado 

Estamos ante un 
cambio cultural y 
religioso sin 
precedentes, hay una 
mutación del tiempo 
religioso axial que 
durante siglos estuvo 
en vigor, la religión 
neolítica basada en el 
templo, el sacerdote y 
el sacrificio ha entrado 
en crisis, la cristiandad 
agoniza, un verdadero 
tsunami invade el 
planeta.
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y el consumo se ha globalizado. Hay 
una cierta desilusión, se esperaba la li-
beración y ha llegado el neoliberalismo. 
Esto ha obligado a una cierta purifica-
ción, como en los tiempos del Exilio de 
Israel, pero también, como en el Post-
exilio de Israel, han surgido en el hori-
zonte de América Latina y el Caribe nue-
vos escenarios y nuevos actores: los jó-
venes, las mujeres, los indígenas y afro-
americanos, las culturas, las religiones, 
la tierra. Al clamor de los pobres se aña-
de ahora el clamor de la tierra y de la 
alteridad excluida. Pero jóvenes, mujeres, 
indígenas y afroamericanos, no son so-
lamente sectores oprimidos, quizás los 
más oprimidos, el Lumpenproletariat, 
sino nuevos sujetos emergentes, diver-
sos, otros, diferentes, con su riqueza y 
su sabiduría milenaria. Aquí comienza 
el diálogo con la llamada Tercera Ilus-
tración, que dialoga con la diversidad y 
el pluralismo, con los otros, las otras y 
el otro.

Así, las conferencias de Santo Domin-
go (1992) y Aparecida (2007), reafirman 
las opciones de Medellín y Puebla por 
los pobres, pero se han abierto a esta 
nueva problemática: mujeres, jóvenes, 
indígenas, diálogo intercultural e inter-
religioso, nueva evangelización, estado 
de misión, misión permanente, etcétera. 

La teología latinoamericana también 
se ha abierto a estas nuevas temáticas y 
a los nuevos sujetos emergentes: nacen 
la teología india y afroamericana, la eco-
lógica, la femenina y la del diálogo in-
tercultural e interreligioso. A la media-
ción socio-analítica se añaden ahora la 
mediación antropológica, sexual y de 
género, etaria, cultural, religiosa y eco-
lógica. Algo está evolucionando en la 
misma recepción del Vaticano II.

La teología de la liberación, por su 
parte, más libre de los ataques y críticas 
que le acosaban desde fuera, ha iniciado 
un tiempo de reflexión y de autocrítica: 
¿no habrá sido la teología de la libera-
ción excesivamente moralista y ética, 
con un mesianismo excesivamente mi-
litante, poco abierta a la gratuidad y a 
la fiesta, a la afectividad, a la sexualidad 
y a la salud, un tanto paternalista y pa-
triarcalista, poco sensible al género, ex-
cesivamente occidental, tal vez ingenua-
mente milenarista?5 

Cuestiones pendientes
Estos cambios señalados en la recep-

ción del concilio en el continente de 

América Latina y el Caribe se han de 
situar dentro del marco más amplio de 
las grandes mutaciones de la sociedad 
actual, cincuenta años después del Va-
ticano II: han caído tanto el muro de 
Berlín como las Torres Gemelas, ha sur-
gido la globalización, las nuevas tecno-
logías, se ha afianzado la ideología del 
mercado neoliberal cada vez más cruel 
y discriminatorio de los pobres, ha em-
peorado la crisis medioambiental, han 
aumentado los flujos migratorios, se ha 
masificado el mundo urbano, la post-
modernidad ha pasado de Prometeo a 
Narciso, de la sociología a la psicología. 
Estamos ante un cambio cultural y reli-
gioso sin precedentes, hay una mutación 
del tiempo religioso axial que durante 
siglos estuvo en vigor, la religión neolí-
tica basada en el templo, el sacerdote y 
el sacrificio ha entrado en crisis, la cris-
tiandad agoniza, un verdadero tsunami 
invade el planeta6. 

La problemática del Vaticano II ha 
quedado corta y de algún modo supe-
rada, el problema no es hoy tanto la 
Iglesia sino Dios, la secularización, el 
diálogo inter-religioso; y por otra parte 
ha aumentado la exclusión de grandes 
sectores de la riqueza de la tierra y de 
la sociedad del conocimiento, la discri-
minación de la mujer en la sociedad y 
en la Iglesia patriarcal de hoy, la indig-
nación de los jóvenes ante la sociedad 
violenta e inhumana que han recibido 
de las generaciones pasadas, la amena-
za ecológica y la crisis económica.

Hay temas que el Vaticano II no qui-
so tratar, otras cuestiones se quedaron 
a mitad de camino por falta de media-
ciones institucionales. Hay nuevos pro-
blemas surgidos en estos cincuenta años, 
la lista de temas pendientes es enorme: 
la elección de los obispos por las Iglesias 
locales, el problema del Estado Vaticano 
y la actual estructura centralista del pri-
mado petrino, la reforma de la curia, el 
estatuto eclesiológico de nuncios y car-
denales, la efectividad real de la cole-
gialidad episcopal en el carácter delibe-
rativo de los sínodos y en una mayor 
autonomía de las conferencias episco-
pales, el celibato sacerdotal obligatorio, 
la ordenación de viri probati, la mujer y 
su participación en la Iglesia ministerial 
y en la sociedad, la real promoción del 
laicado, el mayor respeto a los carismas 
de la vida religiosa –sobre todo femeni-
na y de los hermanos–, la transmisión 
de la fe a las nuevas generaciones, el 
crecimiento de los movimientos pente-

…la barca de Pedro se 
zarandea en medio del 
mar agitado y esto no 
solo por la furia de los 
vientos contrarios7 sino 
por las 
resquebrajaduras y 
grietas internas de la 
misma barca. Algunos 
comparan esta 
explosiva situación 
actual a la que precedió 
a la Reforma en el siglo 
XVI, o a los años 
anteriores al Vaticano II.
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costales, el ecumenismo y el pluralismo 
religioso, la ecología y el medio ambien-
te, el diálogo con los avances científicos 
de la biología y de la sexualidad, la ne-
cesaria revisión de cuestiones como el 
control de natalidad, la moral sexual y 
matrimonial, la homosexualidad, entre 
otras.

 A todo ello se añade la creciente fal-
ta de credibilidad eclesial, los escánda-
los sexuales y las misteriosas intrigas de 
la curia vaticana, la disminución de vo-
caciones, la baja frecuencia sacramental 
en muchos sectores, el abandono y cis-
ma silencioso de la Iglesia por parte de 
millones de fieles, la creencia sin per-
tenencia, el aumento de la indiferencia 
y del agnosticismo … que sumado a lo 
anterior produce una sensación de gran 
perplejidad y de invierno eclesial: la bar-
ca de Pedro se zarandea en medio del 
mar agitado y esto no solo por la furia 
de los vientos contrarios7 sino por las 
resquebrajaduras y grietas internas de 
la misma barca. Algunos comparan es-
ta explosiva situación actual a la que 
precedió a la Reforma en el siglo XVI, 
o a los años anteriores al Vaticano II8. 

La situación eclesial de América Latina 
y el Caribe es diferente de la occidental 
europea. América Latina es un continen-
te muy religioso, actualmente con un 
gran pluralismo religioso, con una fuer-
te religiosidad popular con grandes va-
lores cristianos (Aparecida 258-265), pe-
ro es un continente de bautizados que 
no ha acabado su catecumenado (E. 
Dussel), siendo el catecumenado parte 
integrante del bautismo (como afirmaba 
el teólogo Ratzinger9). No es casual que 
el lema de Aparecida sea el de formar 
discípulos y misioneros de Jesucristo. 
Por esto en el Documento de Aparecida 
(n 12) se afirma que una fe católica re-
ducida a un elenco de normas y prohi-
biciones, a prácticas de devoción frag-
mentadas, a adhesiones parciales y se-
lectivas a las verdades de fe, a una par-
ticipación ocasional en algunos sacra-
mentos y a la mera repetición de prin-
cipios doctrinales y morales no podrá 
resistir a los embates del tiempo.

De ahí surge la preocupación por si-
tuar al continente en estado de misión, 
una misión inter gentes, en un proceso 
de verdadera conversión pastoral: una 
pastoral no clerical ni centrada en el 
templo sino laical y centrada en la casa 
del pueblo, orientada ante todo a la 
evangelización y al anuncio de la Pala-
bra más que a una sacramentalización 

meramente ritualista y sin impacto, que 
fomente una iniciación a la experiencia 
espiritual en contacto con Jesús de Na-
zaret, que forme comunidades vivas, 
comprometidas con su historia, en diá-
logo con las culturas modernas y origi-
narias, que priorice a los pobres y se 
solidarice con ellos en sus luchas por la 
justicia, que no añore los apoyos socio-
lógicos y estatales de la Iglesia de cris-
tiandad, que se vaya configurando como 
una Iglesia nazarena, pobre, sencilla, 
solidaria y pascual. Pero todas estas ta-
reas pastorales piden una nueva re-
flexión teológica desde América Latina 
y el Caribe.

Urgencia de elaborar una 
Pneumatología latinoamericana
Poco después del concilio, Pablo VI 

dijo que a la cristología y eclesiología 
conciliar debía suceder un estudio nue-
vo del Espíritu Santo10. En América La-
tina se ha elaborado una cristología del 
Jesús histórico y del seguimiento y una 
eclesiología liberadora pero, como J.B. 
Libanio señaló, todavía estamos ante 
una incipiente pneumatología11. Cierta-
mente hay estudios sobre espiritualidad 
liberadora como los de Gustavo Gutié-
rrez12 y Jon Sobrino13, pero quizás J. 
Comblin es de los pocos que ha esbo-
zado una pneumatología liberadora14. 

Desde América Latina ciertamente 
hay que reelaborar una cristología y una 
eclesiología más pneumáticas pero so-
bre todo hay que repensar la pneuma-
tología, pero una pneumatología que no 
sea mera especulación teórica desde 
arriba, ni se reduzca al intimismo del 
Espíritu como dulce huésped del alma, 
ni a la oración epiclética de la liturgia, 
sino que proceda desde la praxis, desde 
abajo, desde los pobres, de la historia. 
En el fondo es lo que Medellín ya insi-
nuó al interpretar el gigantesco esfuerzo 
por una rápida transformación de Amé-
rica Latina “como un evidente signo del 
Espíritu que conduce la historia de los 
hombres y de los pueblos hacía su vo-
cación” (Medellín, Introducción, n 4).

Tradicionalmente el silencio pneuma-
tológico de América Latina y el Caribe 
se ha compensado y sustituido por una 
serie de sucedáneos del Espíritu, como 
la devoción a María, los movimientos 
pentecostales y carismáticos, la misma 
religiosidad popular. La pneumatología 
del pueblo latinoamericano no es una 
pneumatología explítica y teórica, no se 

Bajo este paradigma del 
Éxodo y de la liberación 
nacen, como ya hemos 
visto, la opción por los 
pobres, las CEB, la 
lectura popular de la 
Biblia, los obispos 
defensores de los 
pobres, los agentes 
pastorales 
comprometidos con el 
pueblo, la vida religiosa 
inserta en medios 
populares y el martirio.
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basa en los documentos del Vaticano II, 
sino que es una pneumatología viven-
cial, existencial, anónima, casi clandes-
tina, underground. Es una pneumatolo-
gía más cercana a la fides qua que a la 
fides quae, que la teología ha de expli-
citar, purificar, rescatar y evangelizar pe-
ro que merece respeto pues a los pobres 
y sencillos han sido revelados los mis-
terios del Reino.

Bajo la religiosidad popular y la bús-
queda de sacramentales más que de los 
sacramentos oficiales de la Iglesia, se 
esconde la fe de un pueblo pobre que 
se sitúa en el atrio de la Iglesia pero que 
confía en la fuerza del Espíritu, pues no 
puede confiar en nadie más.

Una pneumatología desde abajo pue-
de recuperar positivamente los “sucedá-
neos de la pneumatología” latinoameri-
cana: la Mariología de América Latina 
es seguramente una pneumatología des-
de los pobres que intuyen de algún mo-
do que María es templo e icono del Es-
píritu, como afirma la tradición15. Mesters 
constata que los más pobres de entre 
los pobres no están en las CEB, sino que 
acuden a los grupos pentecostales, pero 
detrás del pentecostalismo y de los mo-
vimientos carismáticos hay una búsque-
da popular del Espíritu que se deberá 
ciertamente discernir desde la cristología 
de Jesús de Nazaret. 

Una pneumatología desde abajo, des-
de los pobres, nos ayudará a compren-
der la irrupción de los pobres en la Igle-
sia y la sociedad de América Latina y el 

Caribe, su lucha por la justicia, su cona-
to agónico (P. Trigo) por sobrevivir, su 
capacidad de fiesta y su alegría interna, 
el por qué los pobres no se suicidan co-
lectivamente. La pneumatología latinoa-
mericana es profética, muchas veces 
conflictiva, ayuda a interpretar las mar-
chas de los indígenas por defender sus 
territorios amenazados por las trasnacio-
nales, el coraje de muchos para emigrar 
en busca de mejores condiciones de vi-
da, la santidad primordial del pueblo 
(J. Sobrino), su fortaleza ante el martirio. 
En la raíz de la espiritualidad cósmica 
del pueblo, de su clamor por la libera-
ción, hay una implícita epíclesis pneu-
matológica que pide al Padre que envíe 
el Espíritu de vida, de salud y de pro-
tección. Detrás del pluralismo de los 
nuevos sujetos sociales emergentes –mu-
jeres, indígenas, jóvenes– late el Espíritu 
de Pentecostés, que es Espíritu de diver-
sidad y universalidad.

 Una pneumatología latinoamericana 
desde abajo nos puede ayudar a com-
prender que la recepción creativa del 
Vaticano II por parte de América Latina 
y el Caribe es un tema pneumatológico, 
la actitud de los pastores en Medellín de 
escuchar el clamor de los pobres, el sur-
gimiento de las CEB, la vida religiosa 
inserta entre los pobres, la experiencia 
espiritual del Señor en los rostros de los 
pobres que fundamenta la teología de 
la liberación, no son propuestas ideoló-
gicas, son dones y frutos del Espíritu del 
Señor, que superan todo cálculo lógico 

La recepción del 
concilio Vaticano II en 
América Latina y el 
Caribe no será plena 
hasta recuperar desde 
abajo la vivencia y la 
teología del Espíritu, 
Señor y dador de vida, 
que habló por los 
profetas, el mismo 
Espíritu que movió a 
Juan XXIII a convocar el 
concilio, el que convirtió 
el Vaticano II en un 
evento pentecostal, el 
que hizo de la recepción 
creativa de Medellín un 
nuevo Pentecostés.
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y desconciertan a los que lo miran des-
de lejos y desde arriba, pues el Espíritu 
es siempre inesperado y novedoso, no 
sabemos de dónde viene ni adónde va. 

 La pneumatología también ayudará 
a superar los posibles riesgos que una 
sincera autocrítica ha detectado en la 
teología de la liberación y posibilitará 
recuperar temas como la gratuidad y el 
don, a profundizar su espiritualidad.

Repensar la pneumatología  
desde la Trinidad
Para elaborar esta pneumatología des-

de América Latina y el Caribe, desde 
abajo, será necesario profundizar en la 
teología trinitaria. La tradicional pneu-
matología del Filioque, el Espíritu que 
procede del Padre y del Hijo, típicamen-
te joanea, latina y agustiniana, contem-
pla el Espíritu como el don del Padre y 
del Hijo, vínculo amoroso de unión en-
tre ambos y don pascual del resucitado. 
Esta teología es válida y plenamente or-
todoxa, pero tiene el riesgo de ligar ex-
cesivamente el Espíritu a lo institucional 
de la Iglesia, de empobrecer la misión 
del Espíritu, con riesgo de un cierto 
cristomonismo práctico. 

Por ello la pneumatología de Filioque 
necesita complementarse con la pneu-
matología del Spirituque, más lucana y 
oriental, que concibe al Espíritu como el 
amor presente en la filiación del Hijo que 
es engendrado por el Padre y el Espíritu 
(Spirituque) y que en la historia (“eco-
nomía”) de salvación se manifiesta como 
la Ruah que aletea en la creación, como 
el Espíritu que habla por los profetas en 
el Antiguo Testamento, que realiza la 
encarnación de Jesús, le unge y descan-
sa sobre él en el bautismo, le guía en su 
vida terrena, le resucita de entre los 
muertos, hace surgir la Iglesia y guía su 
historia y fecunda la historia de la huma-
nidad hacia el Reino y la escatología16. 

Si en la perspectiva del Filioque Jesús 
es el precursor del Espíritu que pide 
epicléticamente al Padre que descienda 
sobre los discípulos en la pascua, en la 
clave del Spirituque el Espíritu es el pre-
cursor de Jesús, el que le precede y 
prepara su presencia en las personas y 
en la historia de la humanidad, es el 
Espíritu del adviento de la historia. 

Ambas perspectivas no se excluyen 
sino que se complementan pericoréti-
camente, como escribe Basilio:

“El camino del conocimiento de Dios 
va del único Espíritu por medio del 
único Hijo, hasta el único Padre. Y al 
revés, la bondad nativa, la santidad 
natural y la regia dignidad fluyen del 
Padre, por medio del Hijo, hasta el 
Espíritu”.17 

Hay pues dos movimientos de la gra-
cia trinitaria, el descendente y el ascen-
dente, el movimiento del Padre que en-
vía el Espíritu por medio del Hijo y el 
movimiento del Espíritu que devuelve 
y conduce la criatura al Padre. En ambas 
perspectivas el Hijo es siempre el me-
diador en todo18 y el Espíritu es el medio 
divino.

Es preciso pues equilibrar el orden (o 
taxis) habitual del Padre-Hijo-Espíritu 
con el orden también tradicional del 
Padre-Espíritu-Hijo19, mostrando así que 
el Espíritu desborda los muros eclesia-
les, es el Creator Spiritus que alienta y 
vivifica la creación, las culturas, las re-
ligiones, los movimientos sociales, cívi-
cos y políticos, que precede a la evan-
gelización y a la Iglesia, es anterior a la 
llegada de los misioneros. Este es el Es-
píritu que actúa desde abajo, desde el 
reverso de la historia, desde los profetas 
y desde el clamor del pueblo pobre. 

Por todo ello una pneumatología la-
tinoamericana debería pastoralmente 
comenzar desde abajo, como pneuma-
tología desde los pobres, desde las víc-
timas, ser una pneumatología ascenden-
te, que parta del Spirituque, lo cual im-
plica que la vida cristiana ha de comen-
zar por acceder a Jesús desde el Espíri-
tu que clama en los pobres y así a través 
de Jesús llegar al Padre. 

La recepción del concilio Vaticano II 
en América Latina y el Caribe no será 
plena hasta recuperar desde abajo la 
vivencia y la teología del Espíritu, Señor 
y dador de vida, que habló por los pro-
fetas, el mismo Espíritu que movió a 
Juan XXIII a convocar el concilio, el que 
convirtió el Vaticano II en un evento 
pentecostal, el que hizo de la recepción 
creativa de Medellín un nuevo Pente-
costés. Y todo ello desde los pobres, 
desde abajo, para que nuestros pueblos 
tengan vida en abundancia y surja ver-
daderamente aquella Iglesia de los po-
bres con la que soñó aquel hombre en-
viado por Dios, llamado Juan.

*Profesor de Teología en la Universidad Católica 
Boliviana San Pablo, (Cochabamba, Bolivia).

Bajo la religiosidad 
popular y la búsqueda 
de sacramentales más 
que de los sacramentos 
oficiales de la Iglesia, se 
esconde la fe de un 
pueblo pobre que se 
sitúa en el atrio de la 
Iglesia pero que confía 
en la fuerza del Espíritu, 
pues no puede confiar 
en nadie más.
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